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ABSTRACT
This paper concludes that the role of tasawwuf in socio-cultural transformation in Indonesia is
substantive. This conclusion refers to the interpretation of literary sources and Sufi texts in the history
of the classical Nusantara. This is contrary to the opinion of some experts who state that tasawwuf
only plays the role of forming surface Islam (Islamic formality) in the Nusantara world. Some Islamic
indicators of substance brought by Sufis were mentioned by Malay history expert Syed Muhammad
Nuqaib al-Attas in his book Historical Fact and Fiction. General indicators can be seen through the
phenomenon of social and cultural transformation occurring neatly and without theological
confrontation. The existence of pesantren in the Nusantara is also a substantive impact of the sufistic
role in socio-cultural transformation in the archipelago. This paper also discusses several Sufi texts
and texts that have a significant impact on the socio-cultural life of the archipelago. Some Sufi figures
from the archipelago have also been involved with global issues about Islamic problems. This paper
uses historical methods in describing library sources. The texts were then analyzed through a
sociology-anthropology approach.
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PENGANTAR
rtikel ini akan mengambarkan peran sufi dalam transformasi sosial dan budaya di Indonesia dari
perspektif sejarah dan sosial serta menimbangnya dalam konteks Indonesia kekinian.
Bersumber dari sebuah statemen pakar sejarah Melayu Nuqaib al-Attas dalam bukunya
Historical Fact and Fiction mengatakan bahwa proses islamisasi di Nusantara dilakukan secara gradual
dan terencana.1 Direncanakan dengan baik oleh pendakwah Arab dan Persia dengan kecendrungan
ajaran sufistik. Hal ini terlihat dari beberapa karya-karya dari tokoh-tokoh islam nusantara awal yang
bernuansa sufistik. Seperti: Hamzah Fansuri, Nuruddin Ar-Raniri, Syamsuddin Sumatrani, Abdurrauf
As-Sinkili, Abdul Samad al-Falimbani, dll. Begitu banyak teori tentang masuknya Islam ke Nusantara,
faktanya Islam lambat laun menggantikan Agama Hindu dan Budha yang sudah mengakar dalam
masyarakat secara damai. Pakar Sejarah menyimpulkan bahwa salah satu kunci sukses besar pada
pendakwah itu adalah metode Islamisasi tanpa paksaan, flesibel dan menyatu dengan pribumi.
Pendekatan yang dikembangkan cenderung kepada ajaran-ajaran sufistik dan kultural. Islam di
Nusantara diresapi melalui nilai-nilai Islam jalur sufistik sehingga kebudayaan Nusantara mengalami
perubahan yang bermakna dan mantap. Jadi, ajaran-ajaran tauhid, akhlak, dan pandangan-pandanan
Islam masuk melalui jalur metafisika tasawuf. Transformasi sosial dan budaya terjadi dengan rapi dan
tanpa konfrontasi teologis. Jalur ini terbukti efektif untuk penduduk kepulauan Nusantara. Sebagaimana
A
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yang dikatakan oleh Al-Attas: “Islam datang ke kepulauan ini dalam kemasan metafisika sufi. Melalui
tasawwuf-lah semangat beragama yang berunsur intelektual dan rasional masuk ke dalam pemikiran
masyarakat, menimbulkan kebangkitan rasionalisme dan intelektualisme yan tidak kelihatan pada masa
pra-Islam.”2
Seiiring berjalannya waktu, saat ini kajian esoterik-sufi tidak lagi diminati digantikan dengan
paradigma islam rasional dan eksoterik. Sehingga memberikan dampak kepada pengamalan dan
pemahaman masyarakat di Indonesia yang cendrung berparadigma eksoteris. Sehingga masyarakat
muslim secara masif meninggalkan paradigma esoterik dan menggantikannya dengan euforia kajian
eksoterik Islam seperti: Syariah dan tauhid dalam paradigma eksoterik. Kajian Islam eksoterik yang
bersumber kepada kajian tauhid dan syariah Ibn Taimiyyah yang terkenal lugas dan aplikatif. Lambat
laun paradigma rasional dan eksoterik menggantikan paradigma esoterik islam yang lebih memerhatikan
bahasa batin. Pendekatan hati dan batini yang sebelumnya digdaya menjadi terbelakang.
Namun, pada perjalanannya paradigma eksoterik berdampak pada berubahnya epistemologi dan
aksiologi pemahaman islam di Indonesia yang selalu diorientasikan kepada aspek luar (Eksoterik).
Menurut mereka satu-satunya kebenaran mutlak adalah atribut-atribut dan pranata luar. Sehingga hanya
menilai dari aspek luar (pakaian, atribut keagamaan dan perilaku). Kebanyakan pakar mencirikan
epistemologi bayani sebagai epistemologi kaum radikal, puritan, ekstremis dan fundamenalis.
Akibat dari pola pikir tersebut, mereka menyuguhkan panorama keberagamaan absolutisme,
kaku, puritan, dan intoleran terhadap berbagai perbedaan pendapat keagamaan, pemahaman terhadap
teks al-Qur’an dan hadis secara literal, serta mengibarkan panjipanji kebencian, permusuhan, dan
kekerasan, bukan hanya kepada kalangan nonmuslim, tetapi juga kepada internal muslim yang tidak
sepaham. Segala hal yang diamalkan oleh kaum radikal akan dijustifikasi, dilegitimasi dan didaulat
sebagai hukum Tuhan yang bersifat mutlak, absolut, dan tidak bisa ditawar lagi. Sehingga Islam
dikenalkan dengan wajah yang garang, marah dan tidak kompromi. Lalu memunculkan Islam radikal
dan anti toleran. Model epistemologi yang demikian jelas-jelas sangat berpotensi menimbulkan konflik
yang destruktif dalam kehidupan sosial, karena dalam beragama tidak cukup hanya terpaku pada satu
aspek tekstual atau kultus kepada seorang pemimpin, tetapi harus melihat aspek-aspek lain secara
komprehensif. Model epistemologi keberagamaan yang parsial seperti itu akan membawa akan sikap
eksklusif dalam interaksi sosial, yang tentunya sangat berpotensi konflik. Perlu diingat bahwa dalam
pandangan Islam, sikap menghargai dan toleran kepada pemeluk agama lain adalah mutlak, sebagai
bagian dari keberagamaan inklusif, meskipun anggapan bahwa semua agama sama (pluralisme) tidak
dibenarkan.
Model epistemologi kaum radikalis muslim dalam memahami ajaran Islam tersebut ternyata
sangat memengaruhi perilaku kebaragamaannya dalam kehidupan sosial yang berujung pada sikap
eksklusif, radikal, dan ofensif, baik kepada sesama muslim yang berbeda pandangan maupun kepada
nonmuslim. Menurut kaum radikal, orang Islam yang mengikuti jalan hidup selain yang bersumber dari
al-Qur’an dan as-Sunnah adalah kafir, munafik, dan fasik. Hal ini karena hanya ajaran yang terkandung
di dalam al-Qur’an dan as-Sunnah yang dapat menciptakan tata sosial yang mencerminkan kebenaran
Ilahi.
Sementara, epistemologi ‘irfani digunakan untuk membedakan antara pengetahuan yang
diperoleh dengan indra dan akal dengan pengetahuan yang diperoleh melalaui kasyf (ketersingkapan).
Epistemologi ‘irfani secara umum menggunakan metode penghayatan batin dengan beberapa istilah
yang khas bagi kaum sufi. Sebagaimana yang terjadi pada masa asimilasi budaya dan agama pada awal
perkembangan islam di Nusantara. Oleh sebab itu, di Indonesia perlu dikembangkan pemikiran esoterik-
sufistik agar tercipta pengamalan agama yang damai yang sesuai dengan kontek ke-indonesiaan.
Pada konteks ini dapat disimpulkan bahwa tasawuf bukanlah ajaran yang selalu identik dengan
pengasingan diri, kontemplasi dan hidup zuhud. Dalam sejarahnya hingga saat ini, tasawuf ternyata
memiliki peran-peran sosial dan budaya yang oleh beberapa pakar dapat diidentifikasi sebagai
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transformasi sosial budaya ala Sufi. Artinya ajaran tasawuf yang lebih menekankan perubahan sosial,
tanggap terhadap kehidupan sosial bahkan pada beberapa kasus mengikuti dan terlibat dalam pergolakan
politik yang ada.  Karena itu, sufi dalam konteks ini bukanlah pemikiran yang asosial dan statis.
METODE
Artikel ini menggunakan metode historis (sejarah). Dengan pendekatan sosiologi-antropologis.
Tulisan ini berusaha untuk merekonstruksi graduasi penyebaran Islam di nusantara. Kecendrungan
sufistik dalam penyebaran dakwah Islam di nusantara mengindikasikan bahwa ajaran sufistik memiliki
peran yang signifikan dalam transformasi sosial-budaya di nusantara. Metode ini dipilih untuk
mendapatkan tulisan yang sistematik dan objektif. Oleh sebab itu pemilihan metode sangat menentukan
dalam menganalisis dan rekonstruksi fenomena dan kejadian masa lampau.
Tahapan-tahapan yang dilakukan untuk merekontruksi kejadian-kejadian pada masa lampau
adalah sebagai berikut: Tahap pertama, Heuristik, yaitu kegiatan mengumpulkan sumber, jejak- jejak
sejarah yang diperlukan dan otoritatif.3 Dalam hal ini sumber-sumber yang dihimpun adalah sumber-
sumber kepustakaan berupa kitab-kitab yang dikarang oleh tokoh-tokoh sufi. Sumber kepustakaan ini
akan menghasilkan data dan fakta sejarah yang mendukung analisis dalam tulisan ini, seperti: waktu dan
sebaran kitab, biografi tokoh-tokoh sufi, dll. Penelitian sejarah yang pada dasarnya adalah penelitian
terhadap sumber-sumber sejarah.
Berdasarkan sifatnya, sumber sejarah terdiri atas sumber primer dan sumber sekunder. Sumber
primer adalah sumber yang waktu pembuatannya tidak jauh dari waktu peristiwa terjadi. Sumber
sekunder adalah sumber yang waktu pembuatannya jauh dari waktu terjadinya peristiwa. Peneliti harus
mengetahui benar, mana sumber primer dan mana sumber sekunder. Dalam pencarian sumber sejarah,
sumber primer harus ditemukan, karena penulisan sejarah ilmiah tidak ukup hanya menggunakan
sumber sekunder. Agar pencarian sumber berlangsung secara efektif, dua unsur penunjang heuristik
harus diperhatikan.
Tahapan selanjutnya dilakukan verifikasi Atau kritik. Sumber untuk penulisan sejarah ilmiah
bukan sembarang sumber, tetapi sumber-sumber itu terlebih dahulu harus dinilai melalui kritik ekstern
dan kritik intern. Kritik ekstern menilai, apakah sumber itu benar-benar sumber yang diperlukan?
Apakah sumber itu asli, turunan, atau palsu? Dengan kata lain, kritik ekstern menilai keakuratan sumber.
Kritik intern menilai kredibilitas data dalam sumber.4 Pada tahapan ini argumentasi setiap statemen dan
argumentasi semua pakar dan sarjana diuji dan dikritisi sehingga muncul diskursus yang komprehensif
tentang peran sufi dalam transformasi sosial-budaya di Nusantara.
Setelah fakta untuk mengungkap dan membahas masalah yang diteliti cukup memadai, kemudian
dilakukan interpretasi, yaitu penafsiran akan makna fakta dan hubungan antara satu fakta dengan fakta
lain.5 Penafsiran atas fenomena harus dilandasi oleh sikap obyektif. Kalaupun dalam hal tertentu
bersikap subyektif, harus subyektif rasional, jangan subyektif emosional. Rekonstruksi peristiwa sejarah
harus menghasilkan sejarah yang benar atau mendekati kebenaran.
Kegiatan terakhir dari penelitian sejarah (metode sejarah) adalah merangkaikan fakta berikut
maknanya secara kronologis/diakronis dan sistematis atau yang disebut Historiografi. menjadi tulisan
sejarah sebagai kisah. Kedua sifat uraian itu harus benar-benar tampak, karena kedua hal itu merupakan
bagian dari ciri karya sejarah ilmiah, sekaligus ciri sejarah sebagai ilmu.6 Selain kedua hal tersebut,
penulisan sejarah, khususnya sejarah yang bersifat ilmiah, juga harus memperhatikan kaidah-kaidah
penulisan karya ilmiah umumnya.
a) Bahasa yang digunakan harus bahasa yang baik dan benar menurut kaidah bahasa yang bersangkutan.
Kaya ilmiah dituntut untuk menggunakan kalimat efektif.
b) Merperhatikan konsistensi, antara lain dalam penempatan tanda baca, penggunaan istilah, dan
penujukan sumber.
c) Istilah dan kata-kata tertentu harus digunakan sesuai dengan konteks permasalahannya.
d) Format penulisan harus sesuai dengan kaidah atau pedoman yang berlaku, termasuk format penulisan
bibliografi/daftar pustaka/daftar sumber.
Kaidah-kaidah tersebut harus benar-benar dipahami dan diterapkan, karena kualitas karya ilmiah
bukan hanya terletak pada masalah yang dibahas, tetapi ditunjukkan pula oleh format penyajiannya.
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HASIL BACAAN
Lingkungan sufistik merupakan sebuah pengalaman keagamaan yang bersifat universal. Fauzan
saleh dalam Esensi spiritualitas dalam Islam: Sufisme dalam Dinamika Kehidupan Kontemporer
mengakui bahwa sufisme memberikan andil yang banyak dalam setiap lini kehidupan manusia, tidak
hanya aspek keagamaan, tetapi juga aspek pendidikan, ekonomi, sosial-budaya, dan politik. Khususnya
wilayah perkembangan Islam, seperti asia tenggara, asia selatan, dan wilayah-wilayah minoritas
muslim.7 Sebelum Fauzan Saleh, sebenarnya banyak pakar yang telah mengapresiasi peran sufi dalam
penyebaran islam di dunia. Seperti: Alwi Shihab, Hamka, M. Solihin, Annemarie Schmichel, Julian
Baldick, A.J Arberry, Austin, Syed Nuqaib al-Attas, Jamil Abdul nasir, Azyumardi Azra, dll. Para pakar
tersebut mengkaji sufi dari berbagai pendekatan dan perspektif.
Kajian sufi dalam ruang waktu budaya nusantara tidak terlalu banyak dibahas dalam kajian sufi
secara global. Hanya beberapa pakar yang concern mengkaji fenomena itu seperti Azra dan Syed Nuqaib
al-Attas. Mungkin ini disebabkan karena tokoh-tokoh sufistik Nusantara merupakan jaringan dari corak
sufistik trans-nasional. Oleh sebab itu, tulisan ini mencoba mengulas fenomena sufistik dari tiga sintesa
kausalitas yang saling berhubungan, yaitu: Sufi, Islam dan Budaya Nusantara.
Diskursus Sufi, Islam dan Budaya Nusantara
Diskursus tentang sufisme, Islam dan Budaya nusantara bermuara pada konsep dan definisi Islam
nusantara.8 Sebagian sarjana mendefinisikan Islam di Nusantara Islam permukaan, yaitu Islam yang
dipahami dan diartikan hanya sebatas kulit luar dari ajarannya, berupa syiar, dan hiruk-pikuk seremonial
yang disandingkan dengan aktivitas ibadah formal Islam. Hal ini dijadikan suatu tolak ukur
kecemerlangan, kejayaan, dan heroisme Islam dalam masyarakat penganutnya. Pendapat lain mengenai
Islam di Nusantara adalah Islam Fansurian yaitu sebuah proses pengislaman yang dibungkus dengan
sufisme dan membangun tamadun masyarakat dengan konstitusi akhlak sosial (bio-etik) dan akhlak
personal (revolusi mental).9
Di sisi lain, Teuku Zulkhairi memberikan tanggapan yang berbeda mengenai Islam yang memakai
embel-embel Nusantara, sebab menurutnya dapat berpotensi mereduksi ajaran Islam karena harus
menyesuaikan diri dengan tradisi Nusantara.10 Selain hal di atas, Islam Nusantara merupakan Islam yang
berwajah konstektual dengan berbagai aspek budaya, kesenian, proses belajar maupun pergaulan.
Analisis spekulatif tersebut memunculkan perdebatan yang signifikan terhadap bagaimana sebenarnya
Islam di Nusantara. Argumentasi-argumentasi tersebut menjadi suatu masalah terhadap bagaimana
sebenarnya Islam di Nusantara dan bagaimana proses, hakikat Islam Nusantara, serta pembumiannya
sehingga masyarakat Nusantara memiliki identitas keislamanya yang utuh.
Menurut al-Attas, Islam Nusantara yang dipahami dalam kerangka berpikir al-Attas ialah Islam
yang mencoba masuk dalam budaya masyarkat Nusantara, merangkul, menyaring dan kemudian
menghilangkan praktik-praktik mistik budaya lokal yang diperoleh dari hegemoni Hindu-Buddha. Islam
model tersebut menurut al-Attas berasal dari manifestasi Islam sufisme. Islam sufisme merupakan
doktrin keislaman yang dibawa oleh kaum sufi pengembara ke Nusantara yang mencapai puncaknya
pada abad ke 17 M. Berbagai teori yang telah disebutkan di atas menyatakan bahwa gelombang sufi
Islam berhasil mengislamkan masyarakat Nusantara secara besar-besaran.11 Teori tersebut tidak hanya
diakui oleh sarjana dalam negeri, akan tetapi para sarjana luar serta orientalis juga mengakui teori
tersebut.
Agama Islam berkembang pesat di Kepulauan Nusantara dan diresapi oleh para penduduknya
berlangsung secara gradual dan terencana dengan baik. Prof. Syed Muhammad Naquib al-Attas, pakar
sejarah Melayu, mengatakan: “The spread of Islam by these Arab missionaries in the Malay world was
not a haphazard matter, a disorganized sporadic affair … It was a gradual process, but it was planned
and organized and executed in accordance with timelines and situation.” 12
Menurutnya, penyebaran Islam di Nusantara ini bukan dilakukan secara sambilan, tetapi
direncanakan secara matang oleh dai’-da’i hebat. Pendapat yang berkembang selama ini, pembawa
agama Islam di Nusantara adalah pedagang. Dalam sejarah, telah tercatat banyak sekali pedagang yang
singgah di kepulauan Nusantara, dari Aceh hingga Maluku. Bahkan, Mansour Suryanegera, pakar
sejarah, mengatakan para pelaut dari China, India dan Arab sudah ada yang singgah di bumi Nusantara
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sudah sejak lama sebelum lahir Islam.13 Tetapi, apapun latar belakang profesi penyebar agama Islam di
Nusatara itu, mereka adalah ulama, muballigh yang sengaja datang membawa cahaya Islam. Salah satu
kunci sukses besar pada pendakwah itu adalah metode Islamisasi tanpa paksaan, flesibel dan menyatu
dengan pribumi. Pendekatan yang dikembangkan cenderung kepada ajaran-ajaran sufistik dan kultural.
Abdul Hadi WM berpendapat, perkembangan Islam di Nusantara sebagai ‘perembesan secara damai’.
Dalam berhadapan dengan nilai-nilai budaya masyarakat Islam di Indonesia tidka langsung
berkonfrontasi, melainkan berdialog secara terus-menerus dan penuh kesabaran.14 Karena diresapi oleh
nilai-nilai Islam melalu jalur sufistik, kebudayaan Nusantara mengalami perubahan yan bermakna dan
mantap. Jadi, ajaran-ajaran tauhid, akhlak, dan pandangan-pandanan Islam masuk melalui jalur
metafisika tasawuf. Jalur ini terbukti efektif untuk penduduk kepulauan Nusantara.
Hal ini juga dikatakan oleh Nuqaib al-Attas: “Islam data ke kepulauan ini dalam kemasan
metafisika sufi. Melalui tasawwuf-lah semangat beragama yang berunsur intelektual dan rasional masuk
ke dalam pemikiran masyarakat, menimbulkan kebangkitan rasionalisme dan intelektualisme yan tidak
kelihatan pada masa pra-Islam” 15 Tradisi dan kebudayaan berbau mitologis peninggalan anismisme-
dinamisme dan Hindu-Budha tergeser secara mendasar oleh intelektualisme tasawwuf. Ajaran-ajaran
metafisika sufi seperti konsep-konsep Tuhan, wujud, eksistensi, waktu, agama, dan konsep manusia
mengantar penduduk pribumi kepada pembaharuan pola pemikiran dan pandangan hidup. Selain itu,
kepercayaan animism-dinamisme lokal yang menonjolkan mitos dan kecenderunan pada kesaktian.
Maka, ketika para pendakwah Islam dan Walisongo memiliki kelebihan di luar kebiasaan (khariq al-
‘adah) semakin mudah diterima pribumi. Dari jalur ini kemudian mitologi hindu-budha di-islamkan.
Ada kecenderungan, para sufi yang berprofesi dagang bererak lebih aktif dan memiliki rencana
matang untuk pergi negeri-negeri Timur. Kaum Sufi dari Timur Tengah pada abad ke-12 yang berlayar
ke Timur dikenal memiliki kelebihan pengetahuan tentang agama, bahasa, adat-istiadat dan sistem
politik negeri-negeri Timur meliputi India dan Asia Tenggara. Jadi, mereka datang dengan bekal
pengetahuan matang tentang segala hal tentang dunia Timur. Pengetahuan sosiologis dan antroplogis
dipelajari secara matang sebelum pergi ke Timur. Khususnya kemampuan bahasa Melayu. Ada
kemungkinan, mereka terlebih dahulu melakukan riset secara serius. Hal itu tampak dari pilihan yang
tepat bahasa yang mereka gunakan dalam pendekatan dakwah Islam. Bahasa Melayu saat itu merupakan
bahasa yang belum tersentuh oleh pandangan hidup dan konsep-konsep Hindu-Budha. Bahasa ini
dianggap murni. Serta, tidak banyak digunakan oleh penduduk Nusantara. Berbekal pengetahuan
tentang adat-istiadat dan bahasa Melayu, pendakwah Islam dengan mudah mendirikan lembaga-lembaga
pembinaan. Dengan jalur metafisika sufi, adat-istiadat terislamkan. Bahasa Melayu pun identik dengan
istilah-istilah Arab-Islam, sehingga akhirnya menjadi lingua franca di bumi Nusantara.16
Prof. Syed Muhammad Naquib al-Attas mengatakan:“Abad-abad ke-enam belas dan ke-tujuh
belas suasana kesuburan dalam penulisan sastera falsafah, metafizika dan teologi rasional yang tiada
terdapat tolak bandinganya di mana-mana dan di zaman apa pun di Asia Tenggara. Penterjemahan al-
Qur’an yang pertama dalam bahasa Melayu telah diselenggarakan beserta syarahannya yang
berdasarkan al-Baydawi; dan terjemahan-terjemahan lain serta syarahan-syarahan dan karya-karya asli
dalam bidang falsafah, tasawuf dan ilmu kalam semuanya telah diselenggarakan pada zaman ini juga”17
Sunan Bonang menulis kitab tasawwuf berjudul Suluk Wijil. Ia juga mendirikan semacam
padepokan, yang kelak disebuk pesantren mendidik santri-santrinya dengan ketrampilan hidup. Di situ,
Sunan Bonang berhasil mengislamkan banyak bangsawan Hindu yang berasal dari Majapahit.18 Para
sufi penyebar agama Islam sangat aktif melakukan ‘training’ kepada pribumi. Melatih ketrampilan
pertanian, perdaganan dsb. Seorang pengembara dari Portugis bernama Tome Pires menceritakan
pengalamannya pada saat berkunjung ke Jawa dan Sumatera pada abad ke-16, “Para kaum sufi itu sangat
aktif menjalankan organisasi dagang dan mengajarkan ilmu pertukangan atau seni kerajinan kepada
pengikut-pengikutnya. Karena itu tidak mengherankan apabila pengaruh Islam begitu kuat pada
perkembangan seni ukir, batik, kaligrafi, musik dan sastra di pesisir tanah Jawa.
Hamzah Fansuri, asal Aceh, seorang ahli tasawuf dan filsafat Islam disebut sebagai orang yang
pertama yang menggunakan bahasa Melayu dengan secara rasional dan sitematis-filosofis. Ia pernah
melakukan perjalanan intelektual dari Asia Tenggara, India hingga Timur Tengah. Hamzah Fansuri
sendiri dalam thariqah tasawufnya mengikuti thariqah Qadiriyah, thariqah yang didirikan oleh Syekh
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Abdul Qadir al-Jailani. Di Aceh juga terdapat ulama hebat, Nuruddin al-Raniri, ulama berasal dari
Gujarat datang ke Aceh untuk melakukan islamisasi. Ia seorang sufi yang memiliki darah keturunan Ali
bin Abi Thalib dari jalur Hasani. Dari segi ilmu tasawuf, al-Raniri memiliki dua jalur sanad tariqah.
Pertama Sayyid Umar Al-Idrus, pemimpin tariqah Ba’alawi di India pada zamannya. Kedua, dia
memiliki sanad Tariqah Rifaiyyah dan Qodiriyyah. Dia juga pernah belajar di Hadramaut, pusat dan
tempat lahir tariqah Ba’alawi. Tariqah inilah yang banyak mempengaruhi pemikiran Nuruddin al-Raniri.
Setelah masa kolonialisme, thariqah Ba’alawi berkembang pesat di Indonesia dan Malaysia.
Thariqah yang diantuk komunitas habaib/sayyid serta para pengikutnya ini membentuk komunitas-
komunitas membaca dzikir, kajian kitab dan lembaga-lembaga pendidikan suluk. Karakternya yang
mengedepankan adab, dan tidak terlalu kaku dalam pengamalan thariqah (tanpa kewajiban baiat)
menjadikan tariqah ini berkembang pesat diikuti setiap lapisan masyarakat pedesaan dan perkotaan.
Ajaran dan amaliyahnya yang merupakan perpaduan antara tasawuf imam al-Ghazali dan tariqah
Syadziliyah dikemas dalam bentuk pengamalan yang mudah bagi kalangan umum umat Islam. Tariqah
ini menjauhi hal-hal rumit yang bisa membingungkan Muslim awam. Dengan pendekatan ini, Islam
lebih mudah dikenal dan disebarkan kepada penduduk pribumi Nusantara. Jalur metafisika sufi, terbukti
lebih mudah ‘menembus’ benak penduduk Nusantara. Jadi, tasawwuf berhasil mengubah pandangan
alam pribumi Nusantara. Dari mitologs diubah menjadi rasionalis. Dari animistis digeser menjadi
Islamis
Nasaruddin Umar menilai inklusifisme Islam Indonesia dipengaruhi oleh ajaran agama yang
sufistik, yaitu ajaran yang lebih mengedepankan aspek hakekat dan substansi ajaran daripada ajaran
legal-formal. Sebelum Islam datang, negeri ini sudah dihuni oleh agama dan kepercayaan yang
cenderung sufistik, seperti agama Hindu-Budha, animisme, inamisme, dan agama dan kepercayaan
leluhur Jawa (kejawen). Dalam ajaran agama dan kepercayaan tersebut lebih menekankan aspek
kemanusiaan (humanity) seseorang. Orang bisa saja memiliki agama dan kepercayaan yang berbeda-
beda tetapi tetap sebagai manusia yang harus dihargai. Nilai kemanusiaan lebih tinggi daripada nilai-
nilai sosial budaya, bahkan termasuk nilai agama dan kepercayaan. Perbedaan etnik, suku, agama, dan
kepercayaan tidak boleh mengorbankan rasa kemanusiaan.19
Sedangkan menurut Fahruddin Faiz bahwa Islam persia mendominasi corak keislaman sufi
periode awal. Karena, variabel paling penting yang disumbangkan oleh peradaban Islam Persia terhadap
peradaban Islam secara umum adalah tasawwuf, khususnya tasawwuf falsafy atau ‘Irfān Naẓari.20
Dalam konteks Islam Nusantara, tasawwuf merupaka salah satu unsur Islamisasi yang penting.
Tasawwuf termasuk kategori yang berfungsi membentuk kehidupan sosial suatu bangsa. Kemungkinan
besar yang pertama kali mengenal paham tasawwuf adalah daerah Sumatera Utara, yaitu tempat
datangnya agama Islam yang pertama. Kedatangan para ahli tasawwuf ke Melayu diperkirakan terutama
sejak abad ke-13 M, yaitu pada masa perkembangan dan penyebaran ahli-ahli tasawwuf dari Persia dan
India. Tidak mengherankan apabila kemudian ajaran tasawwuf yang tersebar di tanah Melayu memiliki
warna kebudayaan Persia dan juga India.
Bukti paling nyata dari pengaruh sufisme Persia ini adalah munculnya ide-ide sufistik Persia—
seperti wujūdiyyah-- di kalangan para sufi awal di nusantara. Ide wujudiyah ini terkenal dipopulerkan
oleh Ibn ‘Araby. Kecenderungan wujūdiyyah yang bercorak pantheistik tampak berkembang di
Sumatera utara dan Jawa di sekitar akhir abad ke-13. Dalam pandangan wujūdiyyah, semua yang ada
dalam keseluruhannya adalah Tuhan dan Tuhan adalah semua yang ada dalam keseluruhan. Karena
Tuhan adalah keseluruhan kosmos ini dalam keseluruhannya dan karena benda-benda adalah bagian
dari Tuhan, maka Tuhan itu dekat sekali dengan alam. Tuhan adalah immanen dalam alam, dan tidak
berada di luar alam. Tokoh-tokoh tasawwuf wujūdiyyah yang dikenal di nusantara adalah Hamzah
Fansuri dan Syamsuddin Sumatrani. Hamzah Fansuri adalah tokoh tasawwuf yang termasuk dalam
Tarekat Qadariyah. Ia dikenal karena syair-syairnya yang bersifat sufistik dan melambangkan hubungan
manusia dan Tuhannya. Syair-syairnya menunjukkan pengaruh Persia yang kuat, baik dalam bentuk
maupun isi.29 Karya-karya Hamzah Fansuri sebenarnya tidak hanya dalam bentuk Syair, namun
beberapa juga dalam bentuk prosa. Karya yang berbentuk syair antara lain adalah Syair Perahu, Syair
Dagang dan Syair Burung Pingai. Sementara karyanya dalam bentuk prosa adalah Syaqirab al-‘Āsyiqīn,
Asrār al-‘Ārifin fi Bayān ‘Ilm al-Sulūk wa al-Tauhid, serta Al-Muntahi.
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Meskipun menurut beberapa kalangan biografi tentang Hamzah Fansuri ini agak kabur, namun
mode ekspresi sufistik yang tampak dalam karya-karyanya jelas menunjukkan eksistensinya dan
sekaligus keterpengaruhannya oleh tradisi sufisme Persia. Bagi Abdul Hadi W. M., Hamzah Fansuri
adalah tokoh penting yang memberi warna pada khasanah kesustraan melayu. Selain seorang sastrawan,
Hamzah Fansuri juga adalah seorang sufi yang berpengaruh di zamannya. Karya-karya Hamzah Fansuri-
pun kental dengan unsur-unsur kesufian yang pembahasannya tidak akan jauh dari pembahasan Tuhan,
cinta, dan asketisisme. Tema-tema ini menandai bahwa Hamzah Fansuri memang mewarisi tradisi sastra
sufi, baik yang bercorak Arab maupun Parsi. Selain itu beberapa sajak Hamzah Fansuri kerap merujuk
pada tokoh-tokoh sastra sufi, misalnya Fariduddin ‘Attar, Jalaludin Rumi, dan Ghazali.
Pesantren sebagai miniatur komunitas Muslim Indonesia telah menunjukkan peran mereka dalam
mengartikulasikan Islam moderat - yang diambil dari pesan Sufisme - di nusantara. Islam Moderat
seperti pesantren kemudian digunakan sebagai basis untuk menyebarkan Islam dengan cara yang ramah
di seluruh dunia. Dalam hal ini, ada beberapa tradisi yang telah ditunjukkan oleh pesantren di mana itu
adalah lembaga pendidikan tertua dalam perkembangan sejarah Indonesia yang dinamis. Berdasarkan
hasil beberapa penelitian yang dilakukan oleh para peneliti, pesantren atau yang serupa dengannya,
semacam assurau, dayah dan nama-nama lain yang bergantung pada daerah yang ditunjukkan bahwa
sejak awal perkembangannya (awal abad ke-16), propagasi Islam mengadaptasi yang ramah dan mudah.
cara dengan budaya dan karakter Nusantara. Sebagai lembaga pendidikan Islam tertua, pesantren
memiliki peran besar dalam proses Islamisasi (termasuk budaya Islamisasi) di Indonesia, dan bahkan di
Asia Tenggara.21
Di Nusantara, khasnya di Indonesia, tak berlebihan jika ada hipotesa bahawa kejayaan Islam
bercokol dengan akar-akar yang menghunjam ke bumi Nusantara adalah hasil perjuangan para pembawa
Islam awal yang telah bertungkus-lumus mengahwinkan doktrin dengan budaya dan agama lokal yang
pada masa itu telah dianut oleh masyarakat. Upaya mengahwinkan doktrin dengan adat pun dilakukan
dengan analogi bahawa adat adalah bejana atau wadah dan doktrin adalah isi bejana. Kedua-duanya
menyatu untuk saling memperkuatkan antara satu dengan yang lainnya. Hal ini dikeranakan para
pembawa Islam awal ke Indonesia adalah para sufi yang arif dan bijaksan dalam menghadapi budaya,
tradisi dan kesenian lokal. Sebagai misal, pewayangan dan alat musik tradisional, seperti gamelan,
bonang (kenung), dan yang lainnya tidak dibasmi dalam proses Islamisasi tanah pertiwi, melainkan
dibiarkan dan bahkan dijadikan sebagai “kuda tunggangan” dalm mendakwakan Islam. Oliver Leaman,
seorang pofesor falsafah di John Moores Liverpool University, berpendapat bahawa, “Negara dengan
populasi Muslim terbesar, Indonesia, memeluk Islam lewat sufisme. Para dai terdahulu tidak
memerintahkan orang Indonesia meninggalkan adat mereka, seperti pertunjukan wayang yang mungkin
terlihat agak tidak pantas dari sudut pandang Islam, tetapi secara bertahap memperkenalkan karakter
Islam ke dalam pertunjukkan itu. Di mata sufi ini adalah contoh yang baik dalam menggunakan musik
dan alat seni lainnya untuk lebih mendekatkan orang kepada Islam dan kepada Tuhannya. Pada dirinya
sendiri, tidak ada yang menarik atau tidak menarik tentang musik itu sendiri, seperti juga semua hal
lainnya. Hanya sahaja, ketika dihubungkan dengan agama, aktiviti seperti itu bersentuhan dengan nilai
moral”.
Pada esensinya (dzakhily), alat musik tidaklah diharamkan dalam Islam selama tidak
menyebabkan dampak (khariji) yang merugikan, seperti digunakan untuk mengundang kemaksiatkan
dan kelalaian kepada Tuhan (lahwun). Bahkan di dalam tradisi sufistik, alat musik menjadi sarana
menuju Tuhan, dan media yang boleh memancing perasaan ekstase serta menaikkan kepekaan spiritual
dengan sentuhan kelembutan nada dan not-notnya. Para sufi Darwis pengikut tarikat Maulawiyyah,
memiliki tradisi tarian sufi sambil diiringin dengan musik dalam ritual sufistik, sembari sima’,
mendengar dan menghayati dendangan bait-bait syair sampai entiti diri hancur dan ekstase. Sima’
selanjutnya menjadi tradisi para sufi generasi paca-Jalaluddin Rumi. Terdapat banyak sufi yang
berusaha menggunakan sima’ sebagai “pancingan” terhadap situasi eksatse puncak, antaranya iaitu
Shadrud al-Din Qanawi, Sa’du al-Din Hamuwy, Majdu al-Din Baghdadi, dan para sufi besar lainnya.
Bahkan al-Syekh Najmu al-Din Kubra yang pada awalnya mengingkari sima’, tetapi pada akhirnya
membenarkan dan mengamalkannya.
Oliver Leaman menggambarkan ritual tarian mistik para sufi Darwis pengikut tarikat Maulawi,
sebuah tarikat yang telah didirikan oleh bapaknya Jalaluddin Rumi, yang kemudian dilanjutkan oleh
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Rumi, yang sampai sekarang masih berkembang dan berbasis di Turki: “Mereka berputar dengan sangat
cepat mengikuti irama musik, membentuk lingkaran di sekeliling syaikh, pemimpin spiritual mereka.
Berputar menggambarkan kesadaran individu akan keberadaan Tuhan di mana pun berada, lingkaran di
sekeliling syaikh menggambarkan alam, dan pada bahagian tengah-tengahnya, bumi. Tangan-tangan
mereka diangkat, tangan kanan mereka menghadap surga untuk menerima berkahnya dan untuk
menerima rahmat Tuhan, sedangkan tangan kiri menunjuk ke bawah untuk mengisyaratkan bahawa
mereka mewariskan berkah tersebut kepada generasi-genarasi selanjtnya”.22
Di Indonesia, para sufi tidak boleh lepas dari pengaruh pandangan sufistik para sufi besar tersebut.
Sebahagian para sufi Indonesia (atau biasa disebut dengan sufi Nusantara) menguraikan pengalaman
bathin dan spiritualitinya dengan bahasa aforisma, puisi dan syair. Rangga Warsita dan Hamza Fansuri
adalah sufi yang membahasakan pengalaman sufistiknya dengan bahasa puisi dan aforisme. Di pulau
Jawa, para sufi Islam yang telah berjaya meng-Islamisasi-kan penduduk Jawa dan Nusantara,
sebahagian besar dari mereka berusaha mengisi kebudayaan Jawa-Hindu dengan spirit Islam. Mereka
berjaya memfungsikan Wayang sebagai alat dakwahnya, bahkan berjaya merilis syair dalam sejumlah
tembang Jawa yang cukup beragam, seperti tembang macapat, mijil, dan syair lir-ilir yang masih sering
didendangkan oleh umat Islam Jawa sehingga sekarang.
Jelas bahawa para sufi yang telah mengislamkan penduduk Jawa telah menanamkan Islam secara
akulturasi. Bahkan Syekh Siti Jenar telah menanamkan Islam bukan hanya secara akulturatif, tapi lebih
jauh, iaitu dengan secara asimilasi. Pandangan sufistik Islam diramunya dengan mistik Jawa.
Sementara itu, di belahan dunia Islam yang lain ada corak sufistik yang apresiatif dan akulturatif
dengan agama lokal. Di Persia, hampir semua teosuf islam sangat adaptif dengan agama nenek
moyangnya. Kebanyakan mereka adalah para illuminasionis Islam. Peradaban Persia pra-Islam adalah
imperium besar di belahan dunia bahagian Timur dan Romawi di belahan dunia bahagian Barat. Di
Persia tumbuh berkembang agama Zoroaster, Mani dan Mazdak yang sangat berpengaruh terhadap
pemahaman keagamaan orang-orang Persia yang telah masuk Islam. Mereka tidak membuang secara
radikal pemahaman keagamaan dulunya, melainkan tetap mempertahankannya dengan berusaha
diadaptasikan dengan doktrin Islam.
Suhrawardi adalah ikon dari golongan illuminasionis Islam-Persia yang dengan antusias
mengekspresikan pemikiran yang ada pada agama lokal. Faktor yang sangat mempengaruhinya kerana
dengan kefasihannya berbahasa Persia, dia boleh menyelami alam pemikiran Persia sebagai agama
lokal. Dia juga telah menerjemahkan buku karya Ibnu Sina dari bahasa Arab ke dalam bahasa Persia.
Terdapat terma Persia dalam Hikmat al-Isyrâq dan karya Suhrawardi yang lain, seperti terma ”cahaya
dan kegelapan”, atau peminjaman nama-nama para teosuf dan para Nabi Persia kuno. Tetapi terma
tersebut hanya terhad pada peminjaman terma sahaja. Hal serupa juga berlaku ketika banyak sekali
terma Yunani dan yang lainnya, pada era penerjemahan, masuk pada dunia Islam. Akan tetapi ada
upaya-upaya untuk dikosongkan dari esensi makna yang sesungguhnya dan diisi dengan makna baru
yang diambil dari peradaban Islam. Seperti Akal Aktif (al-'Aql al-Fa'âl) diganti atau diterjemakan
dengan Jibril atau al-Lauh al-Mahfud dan wajib al-wujud atau Yang Esa diganti dengan Allah.
Suhrawardi pun meski mengadopsi terma cahaya (al-nûr) dan kegelapan (al-zhulm) yang ada
dalam pemikiran agama lokal, Persia, dia juga secara kreatif mengisinya dengan esensi yang sesuai
dengan doktrin Islam esoteris. Kalau agama lokal Persia berpandangan bahawa ada dua Tuhan: Tuhan
cahaya dan kegelapan, yang kedua-duanya berdiri sendiri, maka Suhrawardi memahaminya sebagai
perwujudan illuminasi. Yakni, semakin satu obyek dekat dengan sumber cahaya maka ia akan semakin
mendapatkan limpahan cahaya lebih banyak. Tapi semakin ia jauh dari sumber cahaya maka ia akan
mendapatkan limpahan cahaya yang semakin sedikit. Jika terus menjauh, maka intensiti cahaya akan
terus berkurang, sampai redup dan seakan gelap tidak ada cahanya. Ketidakadaan cahaya atau gelap,
bukan bererti tidak adanya cahaya, tapi kerana jauh dari sumber cahaya. Sumber cahaya itu adalah
Tuhan, yang dibahasakan di dalam al-Quran dengan Nur ‘ala al-Nur. Bahkan, Suhrawardi adalah
seorang teosuf Islam yang dalam mengartikulasikan pandangannya selalu bersandar pada ayat-ayat al-
Qur`an dan sunnah Nabi. Belum ada seorang teosuf sebelum Suhrawardi yang mengutip ayat-ayat al-
Qur’an dalam memaparkan pandangan filosofinya. Dalam buku al-Syifâ`, karangan Ibnu Sina misalnya,
tidak ditemukan kecuali hanya satu ayat sahaja dalam konsep ketuhanan.
Suhrawardi membezakan falsafah peripatetik dari illuminasi dengan Timur dan Barat, di mana Timur
Batusangkar International Conference III, October 15-16, 2018
Theme: Building Modern Civilization Through Inclusive Islam | 295
menggambarkan sumber illuminasi sementara Barat sebagai sumber paripatetik. Dia mengatakan
bahawa kota Qairuwan di daerah Yaman yang berada di kawasan Timur Islam, sebagai perlambang
isyraqi-nya, sedangkan Transoxiana (ma wara’a al-nahr) dianggap sebagai perlambang bagai falsafah
peripatetik.
Pengaruh illuminasionis Suhrawardi sangat kuat pada bangunan teosofi Islam-Persia generasi
selanjutnya. Mereka mempelajari, mengembangkan dan mengabadikan sampai saat ini. Bahkan karya
utamanya, Hikmat al-Isyrâq menjadi buku dasar kajian falsafah di Persia. Banyak tokoh Persia yang
menaruh perhatian pada karya-karyanya. Syams al-Din Muhammad al-Syahrazuri, adalah salah satu
murid Suhrawardi yang menulis komentar atas buku Hikmat al-Isyrâq dan al-Talwîhât. Selain al-
Syahrazuri, beberapa tokoh lain juga melakukan kajian atas karya Suhrawardi, iaitu Ibnu Kammunah
(w. 667 M.), menulis komentar terhadap buku al-Talwîhât, Nashir al-Din al-Thusi (597 H./1201 M.--
672 H./1274 M.) dan muridnya, ‘Allamah Hilli.
Bahkan tradisi isyraq masih terus dipertahankan oleh para filsuf kontemporer Iran. Antara sekian
filsuf Iran yang menghidupkan tradisi isyraq, adalah Sayyed Hossen Nasr, Mahdi Ha’iri Yazdi, dan
bahkan Ayatullah Khumaeini, yang jelas-jelas memiliki dasar isyraq, yang dapat dilihat dalam Wilâyat
al-Faqîh (Pemerintahan Ulama Fiqh), Mishbâh al-Hidâyah (Lentera Hidayah), komentar atas Fushusul
al-Hikam, Ibnu ‘Arabi, dan tulisan-tulisan yang lain. Perhatian mestilah juga ditujukan kepada Ayatullah
Taliqani yang mengajukan interpretasi kiri Islam, Ayatullah Muntazhiri yang menulis falsafah politik,
dan Allamah Ali Syari’ati yang bersikap agresif terhadap falsafah Islam tradisional dan, sebagai
gantinya, dia mempertahankan penafsiran Islam yang radikal. Jelas bahawa Wilayat al-Faqih yang
diusung Ayatullah Khumaeini adalah dalam pemaknaan teosufis-mitis, bukan dalam pemaknaan sebuah
himpunan fatwa dan idea atau penalaran hukum-hukum Islam, kerana yang diandaikan adalah otoritas
para ruhaniawan yang mendapatkan banyak limpahan cahaya ketuhanan (isyraq).
MENIMBANG PARADIGMA ESOTERIK DALAM KEINDONESIAAN
Indonesia sebagai negara majemuk dan multikultural di satu sisi akan menjadi kekuatan yang kuat
ketika eksistensi setiap elemen sosial dihargai dan diberi kesempatan untuk berkembang, sehingga setiap
elemen akan memperkaya kekayaan sosial dan budaya. Maka seharusnya tradisi yang berkembang
adalah tradisi yang mengambil wawasan dan pemahaman yang moderat tentang Islam. Tradisi moderat
ini sebenarnya telah disahkan dan dikembangkan oleh nenek moyang kita yang menyebarkan Islam di
Indonesia hingga saat ini. Tradisi moderat dari pemahaman Islam yang pluralis, akomodatif, dan inklusif
di Indonesia dan menjadi historis dan bermetamorfosis ke dalam relung kehidupan masyarakat di
Nusantara. Seperti yang telah diajarkan dan dikembangkan oleh para pengkhotbah Islam pertama di
Nusantara, yang merupakan sufi di Nusantara. Para sufi Nusantara adalah para sufi yang belajar tentang
tradisi yang telah dikembangkan oleh para tokoh sufi sebelumnya.
Sementara pengajaran tentang kebhinekaan (menghormati keberagaman yang ada di antara orang-
orang) dalam konteks Indonesia bisa dikembalikan kepada para misionaris Islam yang dikenal sebagai
― WaliSongo ”. Generasi yang membawa sufisme di Indonesia menunjukkan bukti yang meyakinkan,
bahwa sufi Islam adalah model pengajaran dan pendidikan Islam yang konsisten dengan budaya
masyarakat Indonesia. Model pendidikan dan pengajaran WaliSongo kemudian diadopsi oleh pesantren
yang tersebar di seluruh Indonesia.23 Islam dalam konteks Indonesia seperti-- menurut konsep Syafi'i
Maarif—, mempraktekkan Islam dalam Bingkai Indonesia.24 Azyumardi Azra juga sering menyebutkan
bahwa Islam moderat yang diajarkan oleh WaliSongo adalah karakter asli dari keragaman Muslim. di
Indonesia.25
Pesantren sebagai miniatur komunitas Muslim Indonesia telah menunjukkan peran mereka dalam
mengartikulasikan Islam moderat - yang diambil dari pesan sufisme - di Nusantara. Islam Moderat
seperti pesantren kemudian digunakan sebagai basis untuk menyebarkan Islam dengan cara yang ramah
di seluruh dunia. Dalam hal ini, ada beberapa tradisi yang telah lama ditunjukkan oleh pesantren di mana
itu adalah lembaga pendidikan tertua dalam perkembangan sejarah Indonesia yang dinamis.
Berdasarkan hasil beberapa penelitian yang dilakukan oleh para peneliti, pesantren — atau serupa
dengannya, seperti surau, dayah dan nama-nama lain yang bergantung pada daerah — telah
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menunjukkan bahwa sejak awal perkembangannya (awal abad ke-16), propagasi Islam mengadaptasi
cara ramah dan mudah dengan budaya dan karakter Nusantara. Sebagai lembaga pendidikan Islam
tertua, pesantren memiliki peran utama dalam proses Islamisasi (termasuk budaya Islamisasi) di
Indonesia, dan bahkan di Asia Tenggara.26
Kemampuan pesantren beradaptasi dengan mudah dalam mengakomodir karakter-karakter
Nusantara yang beragam, tidak tertindas oleh kemajuan waktu. Sudah cukup bukti bahwa pesantren
telah melangkah dan memproses secara terbuka perbedaan dan keragaman (kebhinnekaan). Disertasi
yang menarik dari penelitian lapangan oleh Prof Lukens-Bull (1997) dari Arizona State University
(ASU) AS., Telah mendukung bukti ini, bahwa pesantren telah menciptakan identitas baru. Mereka
menolak dua bentuk imitasi yang merupakan tiruan Kamal al-Taturk, dan bentuk penolakan Khomeini
terhadap segala sesuatu dari dunia Barat dan dunia modern; komunitas pesantren sadar dan peka
terhadap globalisasi dan Mc-Donalization, tetapi tetap aktif menanggapi globalisasi dengan ajaran-
ajaran pesantren damai.27
KESIMPULAN
Dari paparan di atas, akhirnya, dapat disimpulkan bahawa keterpengaruhan kaum sufi atau teosuf
oleh pemikiran pihak lain adalah positif. Setidaknya menandakan jiwa inklusifisme yang sangat tinggi,
meski tidak boleh secara tergesa-gesa dikatakan bahawa tasawuf adalah carbon copy dengan mengcopy
paste pemikiran pihak lain, kerana di sana ada kreatifiti orisinil yang diupayakannya. Para orientalis
yang mengkaji tasawuf Islam sering kali mengabaikan satu faktor yang sangat menentukan dalam dunia
sufi, iaitu faktor “pengalaman spiritual”, atau ”ilmu al-khurdlurî” (knowledge by presence) menurut
istilah Suhrawardi, Mulla Sadra dan teosuf Syi’ah pada umumnya dengan, dan “al-tahqîq” (riset) dalam
istilah Ibnu Sab’ien. Para orientalis dalam kajiannya telah “tergesa-gesa” menganggap sejumlah produk
spiritualiti Islam sebagai sesuatu yang imitasi dan tidak orisinil. Sehingga di sini, penulis menyadari
bahawa dalam menghadapi pemikiran dan idea spiritualiti pihak lain perlu kearifan dan obyektiviti yang
tinggi. Para sufi sudah membuktikannya bahawa mereka telah bersikap arif dan bijaksana dalam
menghadapi pihak lain dengan segala pemikiran dan ide-spiritualitinya. Sufi tidak menghadapinya
dengan cara frontal dan menganggap apa yang telah dihasilkan oleh pihak lain hanya pantas dibuang ke
dalam ‘tong sampah’.
Kisah sufi patut dicontoh di atas — dari al-Hallaj, ibn 'Arabi, Jalal al-Din Rumi, Dara Shikoh,
Muhaiyaddeen, Hazrat Inayat Khan, dan dilanjutkan oleh Wali Songo di Indonesia- adalah bukti historis
untuk menunjukkan bahwa sufisme memiliki peran signifikan dalam membangun peradaban dunia,
memperkenalkan nilai-nilai universalisme dan egalitarianisme, Islam sebagai agama belaskasih (kasih
sayang dan perdamaian). Dalam konteks Indonesia, ajaran-ajaran sufisme yang dikembangkan oleh sufi
dapat digunakan sebagai titik awal untuk mengurai jalinan benang keberagaman (kebhinnekaan) di
Indonesia. Ajaran agama belas kasih dan ramah yang dibawa oleh sufi adalah model agama akomodatif
dan akomodatif tanpa mendistorsi esensi iman itu sendiri. Model agama ini cocok untuk dikembangkan
di Indonesia, ketika dunia dihadapkan dengan tantangan fenomena geopolitik global seperti ―ISIS
(Negara Islam Irak dan Suriah) dalam menanggapi teror majalah Charlie Hebdo di Paris. Ini adalah
contoh nyata dari konflik peradaban ekstremitas karena interaksi lemah etika dan menghormati
keragaman dan nilai-nilai manusia.
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